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Il film di Philip Gröning Il grande silenzio (Die Grosse Stille), uscito in
Germania nel 2005 e che ha ottenuto un incredibile successo – incredibile
soprattutto tenendo conto del fatto che si tratta di due ore e quaranta di as-
soluto silenzio, con riprese della vita dei monaci della Grande Chartreuse,
senza alcuna musica di fondo – si apre e si chiude mostrando la citazione di
1Re 19,11-13 al cui cuore emerge la frase che parla della voce del silenzio
ascoltata da Elia. La traduzione data nel film della parola ebraica de mamah,
in tedesco Stille, “silenzio”, non è ovvia.
I PARTE
La traduzione dell’espressione qôl demāmāh daqqāh
Secondo la nuova traduzione ufficiale italiana il passo di 1Re 19,11-13
dice:
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“Gli disse [Dio a Elia]: ‘Esci e fermati sul monte alla presenza del Si-
gnore’. Ed ecco che il Signore passò. Ci fu un vento impetuoso e gagliardo
da spaccare i monti e spezzare le rocce davanti al Signore, ma il Signore
non era nel vento. Dopo il vento, un terremoto, ma il Signore non era nel
terremoto. Dopo il terremoto, un fuoco, ma il Signore non era nel fuoco.
Dopo il fuoco, il sussurro di una brezza leggera. Come l’udì, Elia si coprì il
volto con il mantello, uscì e si fermò all’ingresso della caverna. Ed ecco,
venne a lui una voce che gli diceva: ‘Che cosa fai qui, Elia?’”.
Il problema di traduzione riguarda la frase ebraica qôl d emāmāh daqqāh,
reso con “sussurro di una brezza leggera” nella versione appena citata. Ver-
sione che presenta una successione di quattro fenomeni atmosferici (vento,
terremoto, fuoco, brezza), di cui l’ultimo è più tenue e debole degli altri.
Questa traduzione si fonda sulla versione greca dei LXX (“voce di brezza
leggera”: phōnḕaúras leptē^s), riprodotta nel latino della Vulgata (sibilus aurae
tenuis). La versione dei LXX ha tradotto con aúra anche le altre due ricor-
renze bibliche di demāmāh (Gb 4,16 e Sal 107,29).
Qual è il senso dell’ebraico demāmāh? La parola si trova in due soli al-
tri passi biblici.
Sal 107,29: Ridusse la tempesta al silenzio (lid emāmāh)
tacquero (si quietarono: wayyeh.ěšû) le loro onde.
Il parallelismo con il verbo h.āšāh, “tacere”, “ridurre alla quiete”, è basi-
lare: per il parallelismo sinonimico il senso dell’espressione presente nello
stico precedente è inequivocabilmente “ridurre al silenzio”.
Gb 4,16: Un soffio passò sul mio volto
il pelo si rizzò sulla mia carne
stava in piedi, ma non riconoscevo il suo aspetto,
l’immagine davanti ai miei occhi
silenzio (demāmāh)… poi udii una voce (qôl) (vv. 15-16).
Giobbe sta descrivendo una visione notturna e il testo contiene le pa-
role demāmāh e qôl presenti anche nel testo di 1Re 19,12, sebbene in un or-
dine e disposizione diversi. Se si legge il testo di Gb dal v. 13 si nota che la
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voce (qôl) è l’apice, il climax di una misteriosa serie di fenomeni: un incubo,
un terrore, un turbine, un’apparizione, un silenzio1. Si tratta dunque di una
voce che segue un silenzio. È interessante notare che la presenza del so-
prannaturale viene evocata da Elifaz, che parla nel capitolo quarto del libro
di Giobbe, con riferimenti a fenomeni fisiologici. Se la t emûnāh, l’imma-
gine evocata, è quella di Dio (cf. Nm 12,8 dove Mosè vede “l’immagine del
Signore”: t emunat Yhwh), si comprende che si specifichi che di essa non si
può riconoscere l’aspetto, il volto. In ogni caso il termine demāmāh va tra-
dotto con “silenzio”: esso deriva dalla radice dmm “essere silente”, “tacere”
(cf. Gb 29,21; 31,34)2.
Scrive l’esegeta Jacques Briend a proposito del passo di 1Re 19,12: “Il
testo ebraico non lascia spazio ad alcun equivoco e la traduzione di André
Chouraqui, ‘et après le feu, une voix, un silence subtil’3 lo mostra bene. Se,
come il contesto raccomanda, si conserva al termine qôl il senso di ‘voce’, il
sostantivo demāmāh deve essere tradotto con ‘silenzio’, poiché la radice
verbale ha come senso originario ‘restare muto, essere quieto’”4. Come
scrive Jean-Marie van Cangh, “Yhwh… si rende presente nel paradosso
della voce del silenzio”5.
Il senso di silenzio è assicurato dalla testimonianza di alcuni testi di
Qumran. Un testo frammentario edito nel 1985 da Carol Newsom e inti-
tolato Canti per l’olocausto del sabato6 (a volte chiamato “Liturgia ange-
lica”7) riprende una decina di volte l’espressione di 1Re 19,12. Si tratta di
1 Di seguito riporto il brano di Gb 4,13-16 nella traduzione di L. Alonso Schökel e J. L. Sicre Diaz, Giobbe,
Commento teologico e letterario, Borla, Roma 1985, 147:
“In un sogno, in un incubo,
quando grava il sopore sugli uomini,
mi colse un terribile sgomento,
un tremore che scosse tutte le mie ossa.
Un vento mi sfiorò il viso,
il pelo del corpo mi si rizzò.
Stava in piedi – non conoscevo il suo aspetto –;
solo una figura, davanti ai miei occhi,
in silenzio; poi udii una voce”.
2 Cf. A. Baumann, «damah II; dmm; dwm», in Grande Lessico dell’Antico Testamento, vol. II, Paideia, Brescia
2002, 298-304.
3 La Bible, Traduite et presentée par André Chouraqui, DDB, Paris 1985, 659.
4 J. Briend, Dieu dans l’Écriture, Cerf, Paris 1992, 26.
5 J.-M. van Cangh, «Trois rencontres de Dieu dans l’Ancien Testament», in J.-M. van Cangh et collabora-
teurs, La mystique, Desclée, Paris 1988, 41.
6 C. Newsom, Songs of the Sabbath Sacrifice: a Critical Edition, Scholars Press, Atlanta (Georgia), 1985.
7 Cf. J. Strugnell, «The Angelic Liturgy at Qumran. 4Q Serek Širôt ‘Olat Haššabbat», in Congress Volume,
Oxford 1959, VTSuppl. 7, Brill, Leiden 1960, 318-345.
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8 Cf. D. C. Allison, “The Silence of Angels: Reflections on the Songs of the Sabbath Sacrifice”, in Revue de
Qumran 13 (1988), 189-198.
9 “Thin, small, fine”: F. Brown, S. R. Driver, Ch. A. Briggs, A Hebrew and English Lexicon of the Old Testa-
ment, Clarendon Press, Oxford 1959, 201.
10 Alan Hauser traduce: “a calm, small voice”: A. J. Hauser – R. Gregory, From Carmel to Horeb. Elijah in
Crisis, JSOTSupp 85, Sheffield Academic Press, Sheffield 1990, 70; André Wenin rende con “la voix d’un silence
tenu”: A. Wenin, Élie et son Dieu (IRois 17-19), Connaitre la Bible, Bruxelles 1992, 38; Benedetto Carucci Viterbi
traduce: “una sottile voce silenziosa”: B. Carucci Viterbi, «L’esperienza di Dio sul Horeb di Elia (1Re 19)», in Pa-
rola, Spirito e Vita 30 (1994), 49-60.
11 E. Lévinas, «L’État de César et l’État de David», in La Théologie de l’histoire. Révélation et Histoire, Aubier-
Montaigne, Paris 1971, 72; ripubblicato in E. Lévinas, L’au-delà du verset. Lectures et discours talmudiques, Éd. de
Minuit, Paris 1982, 209-220 (qui 211).
12 A. Neher, L’Exil de la parole, Seuil, Paris 1970, 14.
tredici canti che descrivono il servizio angelico nel quadro di una liturgia
celeste che avviene attorno al trono-carro (merkābāh) divino (cf. Ez 3).
Dice il dodicesimo di questi canti:
“I cherubini cadono davanti a Lui e benedicono. Quando si alzano, la
voce del silenzio divino si fa udire, e vi è un tumulto di giubilo quando le
loro ali si alzano, la voce del silenzio divino. Essi benedicono l’immagine
del trono-carro, che è al di sopra del firmamento dei cherubini… Vi è una
voce di silenzio di benedizione nel tumulto del loro movimento… La voce
di gioioso giubilo si fa silenziosa e vi è un silenzio di benedizione divina in
tutti i campi degli esseri celesti” (4Q 405,20-21, col. II,7-8.12-13).
La ripresa dell’espressione di 1Re 19,12 in un contesto di liturgia cele-
ste è incontestabile. E la descrizione del servizio angelico contiene un para-
dosso ben messo in luce sia da Carol Newsom che da Dale Allison8. Gli
angeli benedicono e lodano Dio senza che mai sia espresso il contenuto
della loro lode. L’accento è messo sul silenzio degli angeli modellato su
quello di Dio. Il loro giubilo è senza parole. Il Targum interpreta il testo
elianico in riferimento alle schiere degli angeli (angeli del vento, angeli del
terremoto, angeli del fuoco) e infine parla della “voce di coloro che canta-
vano in silenzio”.
Quanto poi al termine daqqāh, esso va tradotto con “sottile”, “fine”,
“minuto”9.
Il senso dell’espressione ebraica qôl d emāmāh daqqāh non dovrebbe or-
mai fare problema10.
Lévinas traduce (o riporta la traduzione) “une voix de fin silence”11;
André Neher parla di “voix du silence ténu”12. Se Lévinas afferma in una
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lettera a Jacques Briend: “j’ai toujours été sensibile au paradoxe du silence
qui soit voix” (lettera del 28 ottobre 1989)13, probabilmente la traduzione
tradizionale, ripresa da molti traduttori moderni, si ritrae davanti a quello
stesso paradosso, anzi all’ossimoro, voce di silenzio e, parlando di brezza,
adotta un’espressione più conforme all’idea che ci si poteva fare di una teo-
fania. In questo modo, l’ultimo elemento della serie dei quattro appare an-
ch’esso come fenomeno atmosferico. Ma la traduzione che si impone
(“voce di silenzio fine”) chiede un cambiamento netto di prospettiva. Non
si tratta di un’esperienza esterna, ma interiore di Elia.
Lo schema retorico “tre cose, anzi quattro” 
applicato a 1Re 19,11-13
A questo punto occorre ricordare gli studi di Yair Zakovitch che hanno
collocato la serie di quattro fenomeni del nostro testo all’interno di una
struttura letteraria, di uno schema retorico frequente nella letteratura pro-
fetica e sapienziale.14 È lo schema “tre cose, anzi quattro”15. Esso presenta
tre realtà più una quarta che è la più importante di tutte. Ne troviamo al-
cuni esempi nei cosiddetti “proverbi numerici” di Pr 30,15ss.
“Tre cose non si saziano mai,
anzi quattro non dicono mai: ‘Basta!’:
il regno dei morti, il grembo sterile,
la terra mai sazia d’acqua
e il fuoco che mai dice: ‘Basta!’” (Pr 30,15-16).
Si tratta di quattro cose omogenee, tutte dello stesso ordine. E l’ultima
non è antitetica, ma decisiva.
Analogamente in Pr 30,18-19:
13 J. Briend, Dieu dans l’Écriture, Cerf, Paris 1992, 27, n. 33.
14 Y. Zakovitch, «qôl d emāmāh daqqāh», in Tarbiz 51 (1982), 329-346.
15 Zakovitch parla di “literary pattern of three and four”; cf. Y. Zakovitch, For Three … and for Four: the Pat-
tern of the Numerical Sequence three-four in the Bible, Makor, Jerusalem 1979.
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“Tre cose sono troppo ardue per me,
anzi quattro, che non comprendo affatto:
la via dell’aquila nel cielo,
la via del serpente nella roccia,
la via della nave in alto mare,
la via dell’uomo in una giovane donna”.
Le prime tre cose oltrepassano la capacità di comprensione dell’uomo,
ma la quarta le supera tutte, è la più misteriosa. La cosa più comune, l’u-
nione sessuale tra l’uomo e la donna, è anche la più sfuggente, la più ardua
da comprendere.
In Amos 1-2 troviamo più volte, come parola pronunciata dal Signore,
l’espressione “per tre peccati di…, anzi per quattro non revocherò il mio de-
creto di condanna” (cf. Am 1,3.6.9.11.13; 2,1.4.6), dove il quarto peccato è
la goccia che fa traboccare il vaso, quella che porta le cose al di là del limite
di sopportazione, ma sempre di peccato si tratta, come per le prime tre.
Questo schema, da ravvisarsi in forma narrativa dietro al testo di 1Re
19,11-13, implica che alle prime tre cose ne segua una quarta, sempre
dello stesso ordine, ma decisiva, la più importante. Dunque, le prime tre
cose (vento, terremoto, fuoco) vanno reinterpretate alla luce dell’ultima,
che è chiaramente un fenomeno interiore, non atmosferico. Si tratta per-
tanto di cogliere la dimensione simbolica di vento, terremoto, fuoco. Alla
luce di questo schema anche l’espressione “il Signore non era nel vento,…
nel fuoco,… nel terremoto”, non significa una assoluta assenza, ma che
non è in quelle cose come è nell’ultima Vedremo come un’interpretazione
data in ambiente monastico esicasta da Gregorio il Sinaita vada esatta-
mente in questa direzione interpretando i tre elementi più uno di 1Re nel
senso di un passaggio da ciò che è parziale e imperfetto verso la perfezione
della preghiera.
Si può dunque rovesciare la comprensione tradizionale: invece di inter-
pretare l’ultimo elemento alla stregua dei primi tre rendendolo un fenomeno
atmosferico, occorre reinterpretare i primi tre alla luce dell’ultimo il cui si-
gnificato, inequivocabile, ha a che fare con la dimensione dell’interiorità.
Certo, occorre superare il disagio dell’ossimoro (che fa più problema agli ese-
geti che ai mistici o ai poeti se Giovanni della Croce nelle strofe XIV e XV del
suo Cantico spirituale parla tranquillamente di “musica silenziosa” e di “soli-
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tudine sonora”16), ma Elia non sente un fruscio esterno, bensì la voce del si-
lenzio, sente la voce interiore di chi ha fatto il silenzio in sé. Anche al Sinai, al
momento della teofania a Mosè, erano presenti i fenomeni del fuoco e del
terremoto (Es 19,16ss.), ma la rilettura deuteronomica dell’evento affermava:
“Voi non vedevate nessuna figura: soltanto una voce” (Dt 4,12).
Interpretazioni monastiche di ambiente esicasta 
La tradizione monastica esicasta ha interpretato questo testo in riferi-
mento all’esperienza spirituale di Elia. E questo nonostante che la versione
greca del testo elianico usata da questi autori non parli di “silenzio”, ma di
“brezza”. I fenomeni atmosferici elencati nel passo di 1Re 19 sono inter-
pretati come fenomeni interiori. Del resto nell’esicasmo Elia appare come il
tipo per eccellenza del contemplatore di Dio (theóptēs), un vero modello
dell’esicasmo. Giuseppe l’Innografo scrive nel canone del 12 giugno,
giorno della festa del fondatore dei monasteri dell’Athos, Pietro l’Atonita:
“Tu hai deciso di abitare il monte Athos come Elia sul monte Carmelo per
cercare Dio nel silenzio (hēsychía)”17. Gregorio Palamas scrive: “Tutti chia-
mano Elia theóptēs, contemplatore di Dio, e anche al superlativo, il più
grande dei contemplatori di Dio (theoptikótatos)”18. Scrive Palamas:
“Se si domanda agli esicasti ‘Perché dite che la preghiera risuona mi-
sticamente nelle vostre viscere e che cos’è che mette in movimento il vo-
stro cuore?’, essi ricorreranno al terremoto che sentì Elia e che precedette
l’apparizione manifesta di Dio … E se si chiede loro perché la preghiera
produce in noi un calore, essi parleranno del fuoco che lo stesso Elia de-
signa come un segno di Dio prima della sua apparizione, un segno che
deve ancora trasformarsi in brezza leggera”19.
16 Cf. Giovanni della Croce, Cantico spirituale, a cura di Norbert von Prellwitz, Rizzoli, Milano 1991,
169.178.185-187. Anche Giovanni della Croce si riferisce al testo di 1Re 19,12 e, cogliendo nel testo biblico l’e-
sperienza spirituale di Elia, riporta l’opinione di alcuni teologi secondo i quali “Elia avrebbe visto Dio in quel ‘si-
bilo sottile di vento’ udito sul monte all’ingresso della caverna” (Cantico spirituale XV). 
17 Citato in Alle origini dell’Athos. Vita di pietro l’Athonita, a cura di Antonio Rigo, Qiqajon, Bose 1999, 7.
18 Gregorio Palamas, Triadi I,3,24, in Grégoire Palamas, Défense des saints hésychastes. Introduction, texte cri-
tique et notes par J. Meyendorff, Spicilegium Sacrum Lovaniense, Leuven-Louvain 19732, 163.
19 Ibid., 163. 
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20 Gregorio Sinaita, Su come deve stare seduto l’esicasta per la preghiera, in Filokali,a tw/n ~ierw/n nhptikw/n(
to,moj DV ASTHR( Aqhnai 1976, 87. La traduzione mi è stata fornita dallo specialista di letteratura bizantina 
Antonio Rigo, professore ordinario di Filologia Bizantina presso la Facoltà di Lettere e Filosofia dell’Università Cà
Foscari di Venezia.
Gregorio il Sinaita, nei suoi capitoli sulla preghiera, interpreta così il
testo elianico:
“La dispensazione dello Spirito, dice l’Apostolo, si manifesta e si fa
conoscere in diverse maniere, secondo il suo volere, e anche in noi si vede
secondo il tipo di Elia il Tesbite. In alcuni sopraggiunge uno spirito di ti-
more di Dio che fende i monti delle passioni e spezza le pietre, i cuori
duri, in modo che sono inchiodati dal timore e la carne diventa morta. In
altri si produce un sussulto o un’esultanza, che i Padri con maggiore chia-
rezza hanno anche chiamato sobbalzo. In altri si mostra un fuoco dap-
prima immateriale ed essenziale (perché quanto non ha essenza non ha
sussistenza e non è). In altri infine Dio opera una brezza leggera, pacifica
e luminosa: soprattutto in quelli che sono progrediti nella preghiera per-
ché Cristo ha preso dimora nel loro cuore, come dice l’Apostolo, e si ma-
nifesta misticamente nello Spirito. Per questo Dio ha detto a Elia sul
monte Oreb che il Signore non era in questa o in quell’altra cosa, nelle
operazioni parziali dei principianti, ma che il Signore è nella brezza leg-
gera luminosa, e così ha indicato la perfezione della preghiera”20.
Lo Spirito è presente in tutti i momenti, ma raggiunge la pienezza, la
perfezione, nel quarto, nel silenzio. Questa interpretazione è importante
perché mostra la comprensione monastica del testo elianico in riferimento
alla esperienza interiore e spirituale. Faccio notare che la posizione di Elia
attestata in 1Re 18,42 (Elia pose la sua faccia tra le ginocchia) è ripresa da
Gregorio Palamas e da Gregorio il Sinaita e consigliata come posizione di
preghiera. Gregorio Palamas scrive:
“Colui che cerca di far ritornare la sua mente in se stessa in modo da
spingerla non al movimento in linea diritta, ma al movimento circolare
ed infallibile, invece di disperdere il suo sguardo qua e là, non avrà forse
un grande profitto fissandolo sul petto o sull’ombelico come su un punto
d’appoggio? Poiché non solamente si ripiegherà così esteriormente su se
stesso, ma anche, dando una tale posizione al corpo, ricondurrà verso
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l’interno del cuore la potenza della mente che si disperde con la vista al-
l’esterno… Elia stesso, il più perfetto di quelli che hanno visto Dio,
avendo poggiato la sua testa tra le ginocchia ed avendo così riunito con
una grande fatica la sua mente in se stessa, mise fine ad una siccità di di-
versi anni (1Re 18,42-45)”21.
Ciò che mi preme ritenere di queste interpretazioni monastiche è il
fatto che l’azione dello Spirito avviene nel corpo: il corpo è impegnato
nella preghiera, sicché discernere lo Spirito implica l’ascolto del corpo, per-
ché nulla di ciò che è spirituale avviene se non nel corpo.
Noi conosciamo anche le interpretazioni mistiche del brano di 1Re e
l’ampio sfoggio di riferimenti a pratiche di meditazione e a fenomeni mistici
in altre tradizioni religiose presenti in vari commenti al testo elianico22. Il
prof. Alessandro Catastini, dell’Università di Pisa, propone un interessante
parallelismo fra l’esperienza di Elia sul (anzi, per l’autore si dovrebbe meglio
dire “nel”) monte Horeb e lo sciamanismo, in particolare, il fenomeno del-
l’estasi iniziatica sciamanica. Elia, che dentro una caverna, deve vincere le
prove di terremoto, fuoco e vento, è assimilato allo sciamano che nella sua
estasi iniziatica deve padroneggiare manifestazioni simili. Anche gli scia-
mani, annota Catastini, non di rado “provano” l’al di là all’interno di una ca-
verna come Elia23. Del resto, nel capitolo precedente, in 1Re 18, l’immagine
di Elia che, “gettatosi a terra, pose la faccia tra le proprie ginocchia” (1Re
18,42) è divenuta il prototipo della posizione di preghiera dell’esicasta24. 
Interpretazione simbolica di 1Re 19,11-13
Si tratta semplicemente di un abbozzo di interpretazione che cerca di
sottolineare la dimensione interiore e spirituale dell’esperienza di Elia sul
monte Horeb25. 
21 Gregorio Palamas, Triadi I,2,10, in Grégoire Palamas, Défense, op. cit., 95.
22 Elia e al Khidr. L’archetipo del maestro invisibile, a cura Alessandro Grossato, Medusa, Milano 2004.
23 A. Catastini, «Elia e il re», in Atti del Seminario invernale, Elia o il Mosè del silenzio, Trevi, 22-25 gennaio
1998, Biblia. Associazione laica di cultura biblica, Settimello (FI), 1999, 65-79 (soprattutto 74-77).
24 A. Rigo, «“kaqi,saj Ven kelli,w hsu<cw…”: le posizioni corporee nella pratica delle tecniche d’orazione esi-
casta», in Annali della Facoltà di Lingue e Letterature straniere di Cà Foscari XXII,3 (1983), 1-12.
25 In questo senso si sono mossi già diversi studi: M. Masson, Élie ou l’appel du silence, Cerf, Paris 1992 (so-
prattutto 19-41); A. Mello, «Una voce silenziosa: l’esperienza spirituale di Elia», in Parola, Spirito e Vita 38 (1998),
19-28.
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26 Cf. A. Mello, «Una voce silenziosa», art. cit., 24.
27 Le immagini bibliche. Simboli, figure retoriche e temi letterari della Bibbia, a cura di Leland Ryken – James
C. Wilhoit – Tremper Longman III, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2006, 1457-1458.
28 Non sarebbe difficile vedere nel culto dell’emozione, nell’affettività fusionale e nel volontarismo tre derive
possibili, e attuali, dell’esperienza spirituale.
Il vento impetuoso: rûah. è termine che significa “vento”, “alito”, ma an-
che “spirito”. Può essere una realtà atmosferica, ma anche antropologica o
teologica (lo “spirito di Dio”). Certo, un vento che spacchi le rocce e spezzi
le montagne non esiste in natura: probabilmente l’autore intende orientare
verso un’interpretazione simbolica di rûah. . Rûah. è forza, potenza, ma una
potenza che può schiacciare e travolgere chi la detiene. Maimonide inter-
preta volentieri rûah. come forza di volontà26. La forza di volontà appare un
elemento della personalità del profeta Elia, una forza che può però rivelarsi
eccessiva, troppo impetuosa e aggressiva. Lo Spirito investe anche la di-
mensione volitiva della persona, ma l’esperienza spirituale non è riducibile
alla forza della volontà.
Il terremoto: l’ebraico parla di racaš, “tremore”, “tremito”, che può desi-
gnare il tremare della terra, ma anche un fenomeno psicologico ed emotivo.
In Ez 12,18 questo termine designa “trepidazione”, “tremore”, e indica una
reazione emotiva dell’uomo. Del resto l’immagine del terremoto è usata
molto spesso nella Bibbia con valenza simbolica, in particolare in riferi-
mento all’intervento di Dio27. Se si vuole tradurre con terremoto si tratta di
un terremoto interiore, di uno sconvolgimento intimo. Siamo rinviati alla
sfera emotiva, che certamente accompagna l’esperienza spirituale, ma non
la può esaurire. 
Il fuoco: spesso simbolo del farsi presente di Dio (p. es. nel roveto ar-
dente: Es 3,2-4), il fuoco rinvia anche alla dimensione passionale, affettiva,
erotica: l’eros è “fiamma di Yah”, dice il Cantico dei Cantici (8,6). E l’espe-
rienza spirituale traversa l’affettività e la sfera erotica dell’uomo, la con-
cerne, ma l’affettività e l’eros non esauriscono l’esperienza dello Spirito28. 
La voce del silenzio: questo appare essere il luogo culminante dell’espe-
rienza spirituale, dove si esce dall’ambiguità. Anche se non si dice che “il Si-
gnore era nella voce del silenzio”. Dopo aver detto per tre volte dove non
era, o meglio, dove era in maniera imperfetta, ora si suggerisce solamente
dove può essere, ma non lo si afferma. L’esperienza spirituale si fa apofatica.
La voce è silenziosa: non eccesso di zelo, non sussulto emotivo, non pas-
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sione incontrollata. Tutti e quattro questi simboli hanno una valenza sia an-
tropologica che teologica e trovano il loro punto di sintesi e il loro vertice
nel paradosso della voce silenziosa.
Si può annotare, en passant, che i quattro simboli del vento, del sisma,
del fuoco e della voce si ritrovano quasi identici in un testo capitale del
Nuovo Testamento per indicare lo Spirito santo. In At 2,2-6, il testo che
parla della Pentecoste, le immagini del rombo (At 2,2), del vento impetuoso
(At 2,2), del fuoco (At 2,3) e della voce (At 2,6) concorrono a evocare lo Spi-
rito di Dio e la sua discesa. Uno spirito che trova il suo inveramento nella
voce che annuncia l’evangelo in tutte le lingue del mondo.
II PARTE
In questo incontrarsi, anche mediante i medesimi simboli, dello Spirito
di Dio e dello spirito dell’uomo, può iniziare la seconda riflessione che in-
travede nel corpo il luogo dello Spirito. La corporeità è il luogo di incontro
della dimensione spirituale e delle dimensioni psicologiche, affettive, emo-
tive. Conoscenza di Dio e conoscenza di sé diventano qui le due facce della
stessa medaglia. Luogo di questa conoscenza è, per la Bibbia, la corporeità.
La visione biblica del corpo umano29 ci insegna che “il corpo è com-
preso come Dio è compreso”30. L’esperienza spirituale è essenzialmente
un’esperienza corporea. Si può affermare, con Louis-Marie Chauvet, che
“corporeità indica il soggetto umano nella sua integralità”. “Corporeità” in-
dica, infatti, “il soggetto come corpo individuale, in cui vengono ad artico-
larsi simbolicamente, in modo altrettanto singolare per ciascuno quanto lo
è la storia del suo desiderio, un corpo ancestrale di tradizione, un corpo so-
ciale di cultura e un corpo cosmico di natura. È proprio in quanto intessuto
in questo modo originale – a partire dalla sua prima infanzia, dalla sua
stessa formazione nella matrice materna, che come è noto è altrettanto cul-
turale che biologica, tramite questo triplice corpo di storia, di società e di
mondo – che il soggetto avviene in ciò che egli è di più ‘spirituale’. ‘Cor-
29 Cf. L. Manicardi, Il corpo. Via di Dio verso l’uomo, via dell’uomo verso Dio, Qiqajon, Bose 2005.
30 C. Bruaire, Philosophie du corps, Seuil, Paris 1968, 153.
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31 L.-M. Chauvet, «Editoriale. La liturgia e il corpo», in Concilium 3 (1995), 13.
poreità’ designa in tale senso il soggetto umano come corpo significante o
come corpo di parola: corpo parlante in quanto da sempre già parlato nel
ventre materno. Il più “spirituale” non avviene, dunque, altrimenti che
nella mediazione del più ‘corporeo’”31.
Il corpo secondo la Bibbia
Il termine ebraico che designa il corpo, bāśār (lett.: “carne”; più am-
piamente “corpo”), indica l’uomo in quanto tale, e include in sé l’idea di
spirito, di soffio: è l’idea di corpo che abbraccia in sé quella di spirito, e non
il contrario! Prova ne sia che bāśār non è utilizzato per indicare un cada-
vere: mentre si può concepire una “anima morta”, il termine bāśār designa
l’insieme concreto e dinamico di relazioni che fa esistere l’uomo. Questo
non significa che per la Bibbia non esista una mortalità della carne-corpo,
anzi, spesso bāśār è sinonimo di fragilità e caducità ma, quando il corpo
muore, diviene altro, diviene “cadavere”. C’è un uomo e c’è vita, dove c’è il
corpo con tutte le sue componenti, nessuna delle quali è umana se viene
concepita isolatamente perché solo la globalità fisica visibile costituisce
l’uomo. In sintesi, nella concezione biblica la corporeità è l’elemento es-
senziale nel quale l’uomo si identifica e si esprime.
Il termine nefeš, spesso tradotto con “anima”, in realtà non andrebbe
mai separato dal suo significato letterale che è quello di “gola, collo”. È lì, in-
fatti, che l’uomo avverte, con il variare del ritmo del respiro, che in lui
stanno avvenendo mutamenti, nella sua sfera fisica, ma soprattutto psichica
ed emozionale: fame, angoscia, ansia, paura, oppressione... La concezione
biblica presenta una visione unitaria dell’uomo in cui il corpo non è il rive-
stimento esteriore di un principio spirituale, né uno strumento o una pri-
gione, ma è in sé stesso buono, tanto che, se ci si attiene a Paolo, non esiste
un peccato del corpo, ma piuttosto “contro il corpo” (1Cor 6,18), cioè con-
tro il valore e la dignità della persona visibile e chiamata ad agire nel mondo.
La Scrittura collega la corporeità dell’uomo con la storia della salvezza,
facendone, attraverso la circoncisione (cf. Gen 17), un segno dell’alleanza.
Attraverso la circoncisione il corpo di Abramo e di tutti i suoi discendenti
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diviene “corpo in-scritto”, una sorta di libro su cui è firmata l’irrevocabile
decisione divina di legarsi in alleanza con i figli d’Israele. La circoncisione fa
del corpo umano una superficie di scrittura, e questa scrittura è memoria
perenne dell’appartenenza al popolo santo. La circoncisione è in-scrizione
della parola di Dio nella carne, sulla pelle, addirittura sul sesso dell’uomo.
Questo manifesta il fatto che secondo la rivelazione biblica il corpo, e più
particolarmente l’esercizio sessuale, è vettore di santità, come afferma un
bel testo della tradizione ebraica:
“La Shekinah riposa sul letto coniugale quando l’uomo e la donna si
uniscono nell’amore e nella santità: senza questa unione noi siamo inde-
gni della presenza divina. (…) Dalla distruzione del tempio la camera da
letto degli sposi è diventata una piccola parte del Santo dei Santi”32.
La circoncisione è memoriale della dimensione trascendente e non
pulsionale della sessualità. Nella tradizione ebraica il termine mûlāh, “cir-
concisione”, è accostato a millāh, “parola”, per indicare che la parola di Dio
abita sull’organo stesso dell’unione dell’uomo con la donna, della trasmis-
sione della vita e della benedizione. Per Lévinas la circoncisione è ciò che
conduce la sessualità a essere vissuta come un faccia-a-faccia, è l’atto con cui
l’uomo accetta di porre un limite alla sua onnipotenza virile e si pone in
ascolto della donna. 
Nell’ebraico biblico le parole che designano le varie parti del corpo
hanno un primo significato letterale, cui se ne accompagna un secondo, la-
tente, di carattere etico e spirituale. “Osso”, cetzem, è espresso attraverso
una radice che indica anche “ciò che è proprio”, “personale”, e designa
dunque l’autonomia del singolo, la sua indipendenza; “utero”, reh.em, in-
dica anche la misericordia, la capacità di con-soffrire e di accogliere in sé la
vita e la sofferenza di un altro; “bocca”, peh, è utilizzato anche per designare
il “comandamento”, a dire che la bocca dell’uomo deve essere ispirata dalla
parola di Dio33. Insomma, secondo la visione biblica, il corpo è il luogo di
culto e di preghiera, il luogo in cui si vive appieno la relazione con Dio. Se
32 Il testo, desunto dallo Zohar, è citato in J.-M. Chouraqui, «Un esprit saint dans un corps saint: alliance,
corps et sexualité dans le judaïsme», in Revue d’éthique et de théologie morale «Le Supplement» 217 (2001), 55-70.
33 Cf. dettagliatamente: E. Dhorme, L’emploi métaphorique des parties du corps en hébreu et en akkadien, Li-
brairie Orientaliste Paul Geuthner, Paris 1963.
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34 Cf. la benedizione che segue la lavanda delle mani: “Benedetto sei tu, Signore nostro re del mondo, che
plasmasti l’uomo con sapienza, creando in lui molteplici fori ed orifizi! È ben noto alla tua gloriosa maestà che se
uno solo di essi si otturasse o si allargasse, nessun uomo potrebbe sopravvivere neppure per un istante. Benedetto
sei tu, Signore, che mirabilmente provvedi alla salute di ogni carne”: L. Cattani (a cura di), La preghiera quotidiana
d’Israele, Piero Gribaudi Editore, Torino 1990, 56.
35 “Dio mio, l’anima che tu mi hai dato è pura! Tu l’hai creata, tu l’hai plasmata, tu l’hai inalata in me, tu
dentro di me la conservi, tu me la riprenderai e tu me la renderai nel tempo futuro. Fino a che l’anima è in me, io
ti confesserò, o Signore Dio mio e Dio dei miei padri, padrone onnipotente, Signore di tutte le anime! Benedetto
sei tu, Signore, che rendi le anime ai corpi morti!” (cf. Ibid., 56-57).
36 Cf. L. Manicardi, «La vita secondo lo Spirito», in Esodo 25/4 (2003), 28-35.
l’ebreo prega dondolando il corpo, è per esprimere la sua partecipazione to-
tale alla lode divina: “tutte le mie ossa fremono” (Sal 6,3). Il corpo è un ta-
bernacolo e ogni mattina l’ebreo, alzandosi, inizia le sue preghiere
ringraziando Dio per il suo corpo, per la salute, per la buona disposizione
degli orifizi del suo corpo34, e solo dopo rende grazie per l’anima che il Si-
gnore ha insufflato in lui e confessa la sua fede nel Dio che risuscita i
corpi35. Così ogni mattino viene ripetuto ritualmente il processo della crea-
zione in Genesi: prima viene costituito il corpo (ecco dunque la benedi-
zione per il corpo), quindi viene insufflato nel corpo il soffio di vita (ecco il
ringraziamento per l’anima).
Il corpo che prega, ovvero, la preghiera della sensibilità
Per la Scrittura la preghiera è attività di tutto il corpo, non solo di una
sua parte, più “spirituale” o “interiore” o “razionale”. I Salmi lo mostrano
bene. Si potrebbe parlare di preghiera dei sensi – vista, udito, tatto, olfatto e
gusto – a patto di intendere questa espressione non in un riduttivo senso
emozionale. Ma va detto che per la Bibbia esiste una santità della carne non
meno di una santità dello spirito.
Riesaminiamo le concezioni inerenti l’ascolto e la vista36. È indubbio il
primato dell’ascoltare sul vedere nell’esperienza di fede che sgorga dalla ri-
velazione biblica. L’originarietà della parola di Dio che si rivolge all’uomo e
lo cerca, situa l’esperienza spirituale nel quadro dialettico di “chiamata e ri-
sposta”, non in quello della rappresentazione. Questa originarietà della pa-
rola divina dice che fondamento dell’esperienza spirituale è la volontà di Dio
che si manifesta nel suo dare vita e creare, nel suo cercare l’uomo e volgersi
a lui. Nell’esperienza biblica della fede l’ascolto gode di una sorta di “privi-
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legio”, che consiste nello scoprire e nell’aprirsi a una presenza irriducibile al-
l’ordine della percezione e della conoscenza. Il “privilegio” dell’ascolto ri-
siede nel fatto che esso è per eccellenza il senso della conversione (“Ascoltate,
e la vostra anima rinascerà”: Is 55,3) e dell’alleanza (“Ascoltate la mia voce!
Allora io sarò il vostro Dio e voi sarete il mio popolo”: Ger 7,23). Anche lo
Spirito può essere accolto grazie all’ascolto: “Chi ha orecchio ascolti ciò che
lo Spirito dice alle chiese” (Ap 2,7). L’ascolto converte il cuore rendendolo
capace di accogliere una presenza altra, di ospitare una volontà altra. L’a-
scolto scava nel credente uno spazio per ospitare un altro da lui e fare avve-
nire in lui qualcosa della differenza di cui l’altro è portatore. 
Se vi è un “privilegio” dell’ascolto, tuttavia la Scrittura non stabilisce
una contrapposizione tra l’ascolto e la vista. Al Sinai “tutto il popolo vide le
voci” (Es 20,18 secondo il testo ebraico), e la tradizione ebraica può dire
che la parola di Dio diviene visibile nel suo farsi scrittura. Vi è sinergia tra
vedere e ascoltare: la visibilità del mondo va ascoltata e l’ascolto illumina il
visibile, rende visibile il mondo, e lo rende visibile con lo sguardo dell’ac-
coglienza e della gratuità e non del possesso. Ora, è certo che un difetto
della spiritualità cristiana sia stato quello di avere troppo spesso opposto
ascolto e visione, e più radicalmente ancora, sensi e spirito.37 L’ascolto tende
a inscrivere nel corpo, cioè nell’uomo intero e in tutte le sue relazioni, la parola
divina. Questa è la logica dello shemac Israel (cf. Dt 6,4-9: i comandi di Dio
devono stare non solo fissi nel cuore, ma anche legati alla mano, appesi
come pendaglio fra gli occhi, scritti sugli stipiti delle porte, ripetuti ai figli,
proclamati in casa e lungo la strada, al momento di coricarsi e al momento
di alzarsi…), che si oppone a ogni separazione fra interiorità ed sensibilità
e che cerca di raggiungere l’uomo in quanto tale, nella sua corporeità come
in tutti gli ambiti del suo vivere: famigliare, sociale, politico. Rabbi Shneur
Zalman di Ladi afferma: “Se la Torah è fissata nei duecentoquarantotto or-
gani del tuo corpo, tu la custodirai; altrimenti la dimenticherai”38. Chi, in-
fatti, si dedica alla Torah, afferma la tradizione ebraica, ne porta i segni
37 La vita spirituale si è troppo nutrita di polarità presto divenute antitesi inconciliabili: interiore – esteriore,
io interiore – io esteriore, sensibilità – interiorità, spirito – materia, ascolto – visione, corpo – anima, ecc. Il rischio
è quello di arrivare a contrapporre e separare ciò che Dio ha unito, di non cogliere la complementarietà, l’intrin-
secità, la fondamentale unità di quelle dimensioni, e di pervenire così a formulare spiritualità infedeli alla rivela-
zione biblica e anche nevrotiche e nevrotizzanti.
38 Citato in C. Chalier, Sagesse des sens. Le regard et l’écoute dans la tradition hébraïque, Albin Michel, Pa-
ris 1995, 110.
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39 Sifré Devarim 343 (ed. Finkelstein, 400).
40 Si tratta di un passo della prima collezione dei discorsi di Isacco (I,35). Cf. Isacco di Ninive, Un’umile spe-
ranza. Antologia (scelta e traduzione dal siriaco a cura di Sabino Chialà, monaco di Bose), Qiqajon, Bose 1999, 165.
nella sua persona: “Proprio come il fuoco lascia un segno sul corpo di chi
opera con esso, così le parole della Torah lasciano un segno sul corpo di co-
lui che opera con esse. Proprio come coloro che lavorano con il fuoco sono
riconoscibili, così i discepoli dei saggi sono riconosciuti dal loro modo di
camminare, dal loro modo di parlare e dal loro modo di vestire”39. Nel cri-
stianesimo lo Spirito può far divenire il corpo dell’uomo preghiera, narra-
zione vivente della presenza di Dio. Scrive Isacco di Ninive:
“Quando lo Spirito pone la sua dimora in un uomo, questi non può
più arrestare la sua preghiera perché lo Spirito non cessa di pregare in lui.
Che lui dorma o vegli, la preghiera non si separa dal suo cuore. Mentre
mangia, mentre beve, mentre riposa, mentre lavora, mentre è sprofondato
nel sonno, il profumo della preghiera esala spontaneamente dal suo
cuore”40.
Il cristianesimo afferma la connivenza profonda tra il sensibile e lo spi-
rituale, tra i sensi e lo spirito, tra il corpo dell’uomo e lo Spirito di Dio. Dio
è narrato dall’umanità di Gesù di Nazaret. Così la rivelazione biblica non
oppone visione e ascolto, ma si sforza di pensarli insieme (e nella Bibbia al
comando di tendere l’orecchio si accompagna quello di alzare gli occhi), non
mette in contrapposizione i sensi e lo spirito, ma afferma l’essenzialità dei
sensi per l’esperienza spirituale. Di contro a una spiritualità dell’interiorità
che si oppone al piano della sensibilità, perché non pensare che fra interio-
rità e sensibilità non vi è opposizione, ma scambio e interazione in cui una
dimensione prega l’altra di donarle ciò che non è capace di darsi da sé? È at-
traverso i sensi che il mondo fa esperienza di noi ed è attraverso i sensi che
noi facciamo esperienza del mondo. Possiamo dire che vi è un infinito mi-
stero in ogni senso: nella vista, nel tatto, nell’olfatto, nel gusto, nell’udito.
Mistero afferente all’alterità che dall’esteriorità e tramite i sensi giunge a
noi, ci ferisce, ci inabita. I sensi hanno dunque a che fare con il senso: lì si
cela la loro attitudine intrinsecamente spirituale. 
Noi entriamo nel senso della vita attraverso i sensi. Il senso del mondo
non è estraneo ai sensi attraverso cui il mondo stesso viene colto ed esperito
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da noi: il significato di un fenomeno è inseparabile dall’accesso che vi con-
duce. Il corpo ci ricorda l’evento e la realtà “spiritualissima” per cui ciò che
noi siamo sta nello spazio di una relazione. “Noi siamo dialogo”, ci dice il
nostro corpo. Il corpo è appello e chiamata, in esso è insita una parola, una
vocazione. Il corpo è apertura allo spirito: nulla di ciò che è spirituale av-
viene se non nel corpo. 
I Salmi sono la migliore espressione della preghiera della sensibilità. “Il
fragile strumento della preghiera, l’arpa più sensibile, il più esile ostacolo
alla malvagità umana, tale è il corpo. Sembra che per il Salmista tutto si gio-
chi là, nel corpo. Non che sia indifferente all’anima, ma al contrario, perché
l’anima non si esprime e non traspare se non nel corpo. Il Salterio è la pre-
ghiera del corpo. Anche la meditazione vi si esteriorizza prendendo il nome
di ‘mormorio’, ‘sussurro’. Il corpo è il luogo dell’anima e dunque la pre-
ghiera traversa tutto ciò che si produce nel corpo. È il corpo stesso che
prega: ‘Tutte le mie ossa diranno: Chi è come te, Signore?’ (Sal 35,10)”41.
Pregare, per il Salmista, è anche dire e vivere il proprio corpo davanti a Dio.
Certo, i sensi devono essere risvegliati, destati, purificati, perché sono sem-
pre a rischio di idolatria: la vista dovrà sempre restare aperta all’invisibile,
l’ascolto dovrà sempre stare al cospetto del non detto e dell’ineffabile…
Anche l’ascolto, infatti, non solo lo sguardo, può divenire idolatrico:
quando l’orecchio s’impadronisce della parola divina come di una parola
che non chiama, ma conferma, che non interpella, ma garantisce, che non
scuote e non mette in crisi, ma rassicura, che non pone in cammino, non fa
uscire per un esodo, ma stabilizza e arresta, allora siamo di fronte a un
ascolto idolatrico. Certo, la Scrittura e la tradizione cristiana parlano di
sensi spirituali: occhi del cuore, orecchio del cuore, ma i sensi nella loro ma-
terialità sono ciò che ci mantiene aperti all’alterità mantenendoci aperti al-
l’esteriorità. È attraverso l’esteriorità e l’alterità cui i sensi ci danno accesso
che noi non ci rinchiudiamo in una spiritualità intimista, individualista e
di mera interiorità. I sensi sono la via sensibile all’alterità. Certo, essi pos-
sono chiudersi e intontirsi: la Bibbia (e Gesù stesso) parla di occhi che
guardano ma non vedono, di orecchi che non ascoltano, di cuore indurito,
ecc. Per svolgere la loro funzione spirituale, i sensi devono essere tenuti vivi
41 P. Beauchamp, “Liminaire”, in O. Odelain – R. Séguineau, Concordance de la Bible. Les Psaumes, DDB,
Paris 1980, XVII.
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attraverso l’attenzione e la vigilanza. Allora essi saranno la memoria del ca-
rattere spirituale del corpo e della santità della carne.
Questo discorso sul processo che dai sensi conduce al senso ci dice l’in-
tenzionalità del corpo, ovvero il fatto che attraverso il corpo noi impariamo
e attribuiamo significati al reale. Insomma, nessuna facoltà spirituale del-
l’uomo si esplica senza la mediazione corporea, fuori del corpo. Ascolto
dello Spirito e ascolto del corpo, conoscenza di Dio e conoscenza di sé
vanno di pari passo. 
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